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Abstract:

“Religion” is a conglomerate of ideas,
cosmologies, beliefs, institutions, hierarchies,
elites and rites that vary with time and place,
even when one “single” religion is concerned.
The methodologies available take one or two of
these numerous aspects into consideration,
reducing religion’s complexity to a rather sim-
plistic unity. In order to avoid this situation, the
ensuing conclusion is a recommendation for
methodological eclecticism. The text attempts to
characterize not specific scholars or schools but
major concerns that define the specificity of par-
ticular styles. I propose that they may be
grouped in eight main categories of approaches:
the theological approach, the historical
approach, the psychological approach, the textu-
alliterary approach, the comparative approach,
the ritualistic-technical approach, the phenome-
nological approach and the cognitive approach.
This proposal for methodological eclecticism is
supplemented with another concept: perspec-
tivism. The last part of the article deals mainly
with topics found in a vast literature designated
by the umbrella term “Kabbalah”, addressing
especially the approach proposed by Gershom
Scholem.
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Nu existd o singurd metoda cu care se poate aborda comprehensiv “religia”!. Toate
metodele genereazd aproximadri bazate pe intuitii, pe psihologii, uneori chiar pe teologii
si ideologii explicite. Toate acestea ne asistd in intelegerea unuia sau a mai multor aspecte
ale unui fenomen complex care, in sine, nu poate fi explicat printr-o singurd metoda.
“Religia” este un conglomerat de idei, cosmologii, credinte, institutii, ierarhii, elite si rit-
uri care variaza in functie de timp si spatiu, chiar si atunci cdnd se referd la o “singurd”
religie. Metodologiile disponibile iau in considerare unul sau doud dintre aceste
numeroase aspecte, reducand complexitatea religiei la o unitate mai degraba simplista.
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Concluzia care reiese este recomandarea unui eclectism metodologic. Aceasta reco-
mandare este facutd nu doar datoritd complexitdtii unui fenomen evaziv (el insusi, intr-
o mare masurd rezultatul unei anumite definitii), dar si ca un mod de a corecta greselile
si neintelegerile la care se ajunge datorité folosirii unei singure metode. Cel putin in prin-
cipiu, lipsurile inerente unei singure metode pot fi depasite prin recurgerea la o alta.
Deoarece religia nu poate fi reificata ca o entitate independentd, ar fi intelept sa nu fie
supusd unei analize bazatd pe o singura metodologie.

Aceasta nu inseamnd cd propun reducerea religiei la “momente” disparate si fara
legdturd intre ele. Dar, de exemplu, prin accentuarea diferentelor dintre religia elitei si cea
populard, s-ar putea presupune cd idei religioase specifice sunt preponderente in cazul
unei elite decat in cel al alteia sau al maselor. Instrumentele sociale - sociologia religiei
sau a cunoasterii - ar putea ajuta la identificarea fondului exponentilor unui anumit set
de idei, care ar putea fi apoi comparat cu fondul social al unei alte elite. In ambele cazuri,
existd totusi nevoia de a explora ideile religioase, care ar putea sd isi piarda afinitatea orig-
inard cu o anumitd elita si ar putea migra, social si geografic, spre alte elite, in alte cen-
tre culturale. In asemenea cazuri, teoriile asupra receptirii, istoria ideilor, istoria intelec-
tuald sau istoria culturald ar putea fi mai utile in contabilizarea acestor dezvoltari. Sau,
pentru a da un alt exemplu, emergenta ideilor, conceptelor sau credintelor poate fi inves-
tigatd ca rezultatul experientelor, cerdnd folosirea teoriilor psihologice, insd incercarile de
a studia indivizii in contextele schimbatoare ale mediului lor ar ajuta de asemenea la
explicarea acestor procese. In plus, abordirile cognitiviste ar putea elucida aparitia unui
set specific de idei, credinte si ritualuri religioase din sirul de posibilitati spirituale umane.
In orice caz, religia este si un sistem filosofic care nu rdimane in mod necesar in patrimo-
niul unui numdr redus de persoane sau a unui grup social. O mare parte din ceea ce con-
stituie religia se leagd de procesele de transmitere si receptare, de adaptare, de includere
si excludere care au loc atdt in grupurile omogene, cit si In cele eterogene. Acesta este
motivul pentru care, de exemplu, metode legate de cultura scrisd sau orald, ezoterism si
exoterism, initiere si reglare sociald a comportamentului pot fi de ajutor in descrierea
religiei ca fenomen social. Fiecare abordare poate ilumina un moment al vietii religioase,
in timp ce celelalte raman departe de acest obiectiv.

Varietatea de probleme si metode este mai pertinentd, fard indoiald, in cazul anu-
mitor forme de religie dacat in cel al altora. Religiile arhaice, care s-au dezvoltat in cadrul
grupurilor omogene, In arii geografice si culturale izolate, fard complexitatea introdusa
de interactiunile cu alte religii sau culturi si fard problemele specifice introduse de trans-
miterea scrisd si de importanta textualitdtii, pot reclama instrumente intrucitva mai putin
complexe. Si asta nu pentru cd aceste religii sunt mai simple: unele sunt unititi de
cunoastere si actiuni destul de complexe. In orice caz, in circumstante stabile se petrec
mai putine interactiuni si schimbari dinamice; limitate la o anumita arie geografica, pro-
cesele sincretice care complicd analiza ar putea fi mai putin pertinente. Astfel, de exem-
plu, continutul conceptual, istoria si diseminarea maniheismului - o religie mondiald care
s-a dezvoltat in diverse locuri, implicAnd interactiune si sincretism si ale cdrei texte sut
scrise In doudsprezece limbi (aramaicd, coptd, chineza, turcd, persand, greacd, latind etc.
) - pun probleme necunoscute celor care studiaza protestantismul puritan, mormonismul
sau quakerismul. In termeni mai generali, religiile cosmopolite, prin chiar natura expan-
siunii si receptdrii lor sunt mai pestrite si diferd sociologic de religiile triburilor particu-
lare. Abilitatile lingvistice si istorice necesare Intelegerii unei religii cosmopolite diferd dra-
matic de cele cerute de intelegerea uneia particulare, cum este mormonismul sau comu-
nitatea amish. Complexitatea religiilor cosmopolite este atat de mare, incat ma intreb in
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ce mdsurd termeni generali ca iudaism, crestinism si hinduism, folositi pentru a desem-
na religii care s-au raspandit in atitea regiuni si au interactionat cu atdtea culturi, sunt
viabili. Ma intreb dacd nu ar fi mai bine sd fie impartite in segmente mai mici, cum ar
fi regiuni geografice, perioade istorice sau tendinte specifice.

Totusi, aceste probleme ating doar un set de intrebari. Altele intrd in sfera studiu-
lui religiei datoritd caracteristicilor cercetdtorului, mai degrabd decat datorita celor ale
fenomenului. Pentru a clarifica de la bun inceput aceasta problemd, trebuie s3 spunem ca
studiul erudit al religiei este rareori o intreprindere inocentd si detasata. Cercetatorii, si
uneori intregi scoli academice, sunt entitati active in istorie, spatiu si circumstante sociale
si politice specifice, fapt care le afecteaza abordarile si uneori le dicteaza directia si chiar
rezultatele cercetdrii. Acest lucru este adevarat mai ales in cazurile extreme, cum ar fi sub
comunism sau sub alte forme de dictaturd. Este de ajuns sda compardm interesul lui
Henry Corbin fatd de formele sincretismului religios evident in studiile sale despre
Sufism si Ismailiyah realizate in timpul regimului sahului iranian cu cercetarea iraniana
care accentueaza ortodoxia siitd puristd. Chiar si in cazurile mai putin extreme, cerceta-
torii lucreaza intr-o anumita societate sau trib, in care tabuurile existd, insd nu depind in
mod necesar de regimul politc. Orice incercare de a chestiona unicitatea Coranului
(Qur’an-ului) de citre un cercetitor universitar musulman, chiar si Intr-o societate demo-
craticd, precum Israelul, va duce la o puternica respingere a cercetatorului de catre grupul
sau religios musulman, iar aceast exemplu nu e deloc unul teoretic. Cercetarea, in special
gandirea criticd si istoricd, depinde de dezvoltarea societald care permite emergenta crit-
icilor interne care ating chiar si valorile sacrosancte ale acelei societati. Ca atare, evolutia
cercetdrii privind religia se manifesta puternic in formele de societate, regimuri sau religii
cu un grad mai mare de libertate.

Dincolo de circumstantele variate in care opereazd cercetdtorul preocupat de
religie, trebuie, de asemenea, luate in considerare caracteristicile individuale si deseori
idiosincratice. Cercetdtorii, chiar cAnd sunt complet liberi sd aleagd o temd si sd o abor-
deze Intr-un mediu non-inhibator, hotdrasc ce parte din materialul disponibil va fi anal-
izatd si ce date sunt mai importante, relevante sau reprezentative. Astfel de decizii selec-
tive si subiective sunt cruciale pentru natura imaginii produse de cercetdtor. Chiar si cel
mai important cercetdtor identificd un set de probleme care 1i reflectd propriile pre-
ocupdri de bazd. Gama de probleme tratate este deci, deseori, destul de limitatd si multi
cercetdtori pot fi identificati doar prin concentrarea asupra planului general al analizelor
anumitor fenomene sau texte.

Desi repertoriul unui cercetdtor este determinat individual, el poate, de asemenea,
sa fie influentat de audienta pentru care sunt menite studiile. Pentru a da un exemplu
celebru, conferinta Eranos organizatd sub egida lui Carl G. Jung in Ascona a inclus o
gama largd de excelenti savanti care abordau o mare varietate de religii si fenomene.
Totusi, nu este exagerat s3 se vorbeascd despre o anumitd problematicd impusd partici-
pantilor: mituri, simboluri si arhetipuri sunt teme care apar mai frecvent in discutii decat
subiecte sociologice sau intelectual-istorice.2 Acesta este si cazul scolii critico-istorice de
cercetare a Cabalei fondate de Gershom Scholem, unde problemele legate de mesianis-
mul apocaliptic sunt sunt mai evidente decét in studiile timpurii ale acestei traditii mist-
ice. Scoala lui Mircea Eliade este caracterizatd de setul sdu definit de probleme, asa cum
sunt scolile Cambridge si Scandinavd ale mitului si ritualului. Agendele indivizilor si ale
scolilor sunt chestiuni legate nu numai de natura materialului, dar si de predilectia speci-
ficd anumitor tipuri de probleme.
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2. Opt abordiri ale religiei

In cele ce urmeazi voi incerca si caracterizez nu anumiti savanti sau scoli, ci mai
degraba preocupdrile majore care definesc stilurile particulare ale cercetdrii lor. Sau, pen-
tru a reformula problema intr-un mod mai patrunzator, putem identifica problemele
majore care ii preocupd pe cercetatorii religiei¢ Consider c3 ei pot fi grupati in opt cate-
gorii principale; pentru discutia care urmeaza, le voi enumera pe scurt.

Prima este abordarea teologica, prin care textele sunt analizate inainte de toate pen-
tru a ilumina aspectele teologice, plecand de la care sunt organizate alte caracteristici ale
religiei. Religia este conceputd de cétre propundtorii acestei abordari ca oglinda cu aju-
torul careia se poate intelege entitatea suprema. Sau, altfel spus, materialul investigat
poate reflecta idiosincraziile unei anumite religii, experiente sau grup, dar totusi dezvaluie
ceva despre natura sursei sau surselor divine. Aceasta este abordarea adoptatd, de exem-
plu, de cétre una dintre figurile importante din randul cercetatorilor religiei din secolul
al XXlea, Rudolph Otto. In urma analizei unei varietiti de texte religioase, el con-
cluzioneaza ca doud elemente teologice esentiale sunt regasite in proportii diferite in toate
religiile: rationalul si ceea ce poate fi numit irationalul. Experientele umane, reactiile la
intilnirea cu divinitatea transcendentald sau imanentd, reflectd ceva din natura fiintei
supreme. Otto chiar evalueazd natura unei anumite religii cu ajutorul echilibrului dintre
cele doud.3 Acest tip de orientare teologicd a avut un impact puternic nu doar asupra
cercetdtorilor ca Friedrich Heiler, dar si asupra perceptiei religiei printre cercetdtori necres-
tini, ca Scholem si cativa dintre adeptii sai.*

O altd orientare teologicd se discerne in studiile erudite asupra misticismului ale
cercetdtorului de la Oxford, Robert Zaehner. Desi este un cunoscitor remarcabil al mul-
tor forme de religie, abordarea lui Zaehner este surprinzator de ortodoxd; el presupune
ca doar un tip de teologie crestind - si anume teismul - este capabil sa furnizeze cadrul
pentru experienta misticd reald. El abordeaza critic cadrele panteiste ale hinduismului si
islamului si forma de teism pe care o atribuie iudaismului, datorita incapacitatii acestora
de a oferi conditiile pentru ceea ce in opinia sa se constituie ca experiente mistice valide.?
La polul conceptual opus lui Zaehner se afla Eliade, care nu subscrie la o religie teistd, ci
mai degraba accentueazd importanta uneia cosmice, oarecum panteiste. Totusi, la fel ca
Zaehner, el emite judecati asupra religiilor in functie de “cosmicitatea” lor, problema la
care voi reveni mai tarziu.6

Un al treilea tip de orientare teologicd se bazeazd pe asumptia cd materialul reli-
gios este strdns legat de teologie, chiar dacd cercetatorul nu cautd in textele religioase
informatii despre o entitate exterioard. Astfel, un cercetdtor laic poate apartine acestei
abordari teologice datoritd centralitdtii acestei teme in sistemele si textele analizate.
Aceastd subcategorie va fi exploratd in profunzime mai tirziu in acest eseu.

A doua abordare majord este cea istoricd, care, in formele ei variate, intelege reli-
gia, ca orice alt tip de activitate umand, ca reflectdnd si fiind determinatd de circum-
stantele istorice ale unui individ sau grup. Unele abordari antropologice sau sociale pot
fi de asemenea situate In aceastd categorie.

Urmeaza abordarea psihologica, prin care documentele religioase sunt analizate ca
reflectdnd o forma specificd de psihologie, cum ar fi psihanaliza. O reverberatie a aces-
tei abordari este feminismul care se ocupd cu psihologia represivd masculind ca o
chestiune care inspird discursurile religioase. Aceste trei abordari majore accentueaza put-
ernic cateva aspecte ale studiului religiei, minimalizand importanta altora.
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Destul de diferita este a patra abordare: cea textual-literara. Dezvoltatd o datd cu
Renasterea, pentru a analiza textele clasice antice, ea este importantd pentru studiul religi-
ilor orientate catre text. Instrumentele sale filologice sunt esentiale pentru o abordare per-
tinentd a textelor religioase. Accentul principal se pune pe aspectele lingvistice ale docu-
mentelor religioase, pe transmiterea lor si pe statutul lor in canonul unei anumite struc-
turi religioase. In aceasts abordare sunt incluse si discutiile privind paternitatea textuald
si fundalul, insd, spre deosebire de abordarea istoricd, recurgerea la metode istorice, in
acest caz, nu inseamnd ca cercetdtorii care adopta aceste instrumente ar cauta in texte
reflectarea unei forme de istorie independentd externd. Alte forme de abordari textual-lit-
erare sunt mai putin orientate istoric si accentueaza semantica limbajului religios sau
problemele de traducere.

Multi cercetétori importanti ai religiei au adoptat o abordare comparativa, al carui
scop, dupd parerea mea, nu este s facd referiri sporadice la influente istorice paralele, ci
mai degrabd, sd se angajeze intr-un efort sustinut de a compara structuri comprehensive
care se gasesc in diferite forme de religie. Aceastd abordare este evidentd in unele din
scrierile lui Otto sau Zaehner. Fiind foarte familiarizati cu limbajele si textele mai mul-
tor religii, amandoi au trasat liniile comparatiilor pe baza analizei filologice a textelor.
Eforturi de a adopta o atitudine comparativa se regdsesc si in scrierile lui Jung, Eliade si
Corbin, insi asumptiile lor se bazau pe un fel de omogenitate a notiunii de religie. In
majoritatea cazurilor, comparatiile sunt aplicate avdnd anumite presupozitii teologice in
minte, si, intr-un fel sau altul, se poate distinge triumfalismul.

Destul de diferitd este a sasea abordare: cea ritualistico-tehnicd. Desi religiile prez-
intd aspecte cognitive importante (credinte, cosmologii, simbolisme), unele pozitii
accentueazd faptele ca fiind elementele esentiale. Ritualurile, pelerinajele, practicile mag-
ice si tehnicile mistice pot sd aibd un rol mai important intr-o religie decat in alta. Deci,
experientele religioase pot fi induse, in unele cazuri, de factori legati de aspectele cogni-
tive ale religiei, cum ar fi o entitate externd sau impactul credintelor teologice, sau, in
alte cazuri, de recurgerea la exercitii corporale prescrise pentru a atinge aceste experiente.
In principalele sale monografii, Yoga si Shamanismul, Eliade a contribuit mult la analiza
a doud forme de religiozitate care recurg, Intr-o manierd dramaticd, la astfel de tehnici.
Aceste lucrdri reprezintd un progres metodologic major in studiul istoriei religiei, datoritd
deplasarii centrului de interes de la viziunile si credintele teoretice, la modalitdtile de a
atinge experientele religioase. Importanta tehnicii este de asemenea evidentiata in lucrarea
lui Ioan P. Culianu Eros si magie..., unde tehnicile magice sunt prezentate ca fiind cen-
trale pentru viziunea lui Giordano Bruno asupra lumii. Ritualul este, de asemenea, subiec-
tul studiilor din domeniul antropologic, pe de-o parte, si, pe de altd parte, al diferitelor
forme de abordiri mitico-ritualice.” In ultima vreme, cercetitorii folosesc si dezvoltirile
moderne din medicind in incercdrile de a masura efectele fiziologice ale unor actiuni
asupra functiondrii corpului, in special a creierului.? Dintr-un punct de vedere mai
analitic, Peter Moore a contribuit la intelegerea experientelor mistice prin observatiile sale
interesante asupra importantei tehnicii.” Recent, am facut precizdri asupra nevoii de
coerentd Intre tehnici, experientele induse de aceste tehnici si viziunile teologice regasite
in anumite sisteme. Aceasta este o abordare sistemicd Incd neobisnuitd, care presupune
o anumitd forma de organizare a aspectelor performative, experimentale si teologice ale
noilor stucturi, Intr-o incercare de a elimina discrepantele si de a permite o relationare
omogend a acestor trei elemente.10

Abordarile fenomenologice constau in incercdri de a extrapola, plecand de la doc-
umente religioase, categoriile religioase specifice care organizeaza discursurile religioase
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majore. Derivand intr-o oarecare mdsurd din abordarea filosofica a lui Edmund Husset],
in special nevoia de a pune In parantezd propriile presupozitii cu scopul de a permite
intdlnirea cu fenomenul, acestea sunt cele mai non-reductioniste abordiri, deoarece nu
presupun faptul cd o structurd teologicd, istoricd sau psihologicd este reflectatd in docu-
mentele religioase. Reprezentantul principal al acestei scoli este G. van der Leeuw. Intr-
o oarecare masurd, efortul de a izola categoriile si de a introduce o abordare specifica
religiei este, de asemenea, prezentd in studiile lui Eliade. Efortul de a discerne categoriile
principale regésite intr-o asa de mare varietate de texte religioase de-a lungul secolelor ar
putea, Intr-adevar, s3 ofere o imagine generald a conceptului evaziv de religie, dar ar putea
afecta, in acelasi timp, intelegerea oricarei religii specifice. Problema apare atunci cand
cercetdtorul se confruntd cu un text, o scoald sau o religie si trebuie sd decidd ce este
prezent si ce este absent, ce este mai important si ce nu, intr-un efort de a defini aceste
categorii principale. Intr-adevir, putem vorbi despre forme fundamentale de ordini sau
modele gasite intr-o religie sau alta, de aplicari si adaptari, ca reflectand caracteristicile
principale ale unei anumite religii, miscdri religioase sau scoli. In plus, multe din fenom-
enologiile clasice ale religiei problematizeaza analize mai profunde ale textelor sau ale
fenomenelor specifice, impunand categorii generale materialului, care este doar rareori
supus unei analize serioase. Unele fenomenologii pot fi descrise ca telescopice, deoarece
iau imagini generale ale religiei sau ale anumitor religii si le obiectiveaza ca reprezentind
esenta acestora.

Ultima, dar nu cea din urmd, este abordarea cognitivistd. Spre deosebire de pre-
supozita ca religia este un tip special de experientd umana care trebuie analizat cu aju-
torul unor instrumente specifice acestui domeniu, abordarile cognitiviste sustin ca religia
este una din multele creatii umane, si ca atare, ar trebui incorporatd in studiul creativ-
itatii umane. Desi, in principiu, similare teoriilor psihanalitice, teoriile cognitiviste se
ocupd mult mai mult de maniera in care functioneazd mintea si imaginatia omului sau
sufletul omenesc, accentudnd natura sistemicd a creatiei umane. Aceasta este tendinta
majord In cercetare, asociatd cu structuralismul, cu imaginarul si cu dezvoltarile combi-
natorice. Prima directie este reprezentatd de studiile lui Claude Levi Strauss, iar a doua
este vizibild in scrierile lui Corbin, a cdrui influentd se distinge in opera lui Gilbert
Durand si in scoala sa, inclusiv la istorici precum Jacques Le Goff, Jean Claude Schmidt
si Lucian Boia.ll Majoritatea acestor cercetdtori sunt interesati mai putin de structurile
ontologice, cat de modul in care oamenii isi construiesc realitdtile si uneori societatile.
Viziunea lui Culianu asupra religiei - si, in principiu, asupra creativitatii umane- ca bazan-
du-se pe diferite combinatii ale unor elemente de bazd este independentd de abordarea
imaginarului si relevd anumite trisituri ale structuralismului. Intr-un fel, unele abordiri
neokantiene pot fi de asemenea considerate cognitiviste, deoarece ele sustin cd este posi-
bil s& se identifice categorii gasite in mintea umand care conditioneaza intelegerea expe-
rientelor sau a revelatiilor. Doud exemple ilustrative pentru aceastd categorie sunt, pe de
o parte, celebra carte a lui Otto, Sacrul si pe de altd parte, numeroasele studii ale lui Ernst
Cassirer si ale discipolilor s3i. Ambii ganditori neokantieni afirma c existd categorii cog-
nitive specifice religiei. Ultima, dar nu cea din urmd&, dupd parerea mea, una dintre cele
mai interesante controverse ale ultimei generatii, cea dintre asa-numita abordare a ,consti-
intei pure” si cea “constructivistd”, apartine si ea categoriei cognitiviste.12

Trebuie spus cd rareori se poate intilni cazul in care un cercetdtor ar subscrie doar
la una din aceste metode. Exceptandu-i pe cei care au fondat fiecare metodd, cercetatorii,
in special cei exceptionali, sunt mai putin inclinati sa reducad fenomene atit de complexe
la una din dimensiunile lor. Un cercetdtor trebuie sa inteleagad ca adoptarea prea riguroasa
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a unei singure metode poate duce la rezultate simpliste. Cercetdorii importanti au mai
degraba tendinta de a utiliza mai mult decat o singura metoda, in proportii variabile.

Analizand ordinea temporald in care aceste abordari au aparut, putem vorbi despre
o evolutie de la formele transcendentale de explicatie, la cele imanente. Pornind de la
abordarea teologica, explicatiile istorice care au succedat au dat prioritate mai intii abor-
darilor sociologice, mai apoi celor psihologice si cognitiviste, iar cele mai recente fiind
cele postmoderne, care acorda intaietate textelor asupra intentiilor autorului. Aceasta dez-
voltare de la transcendental la imanent nu este, dupa parerea mea, nici progresiva, nici
regresiva.

Dupé cum am spus mai sus, propun o abordare generald, ampld, numita eclectism
metodologic, care recurge la diferite metodologii atunci cdnd se ocupa de aspecte variate
ale religiei. Aceasta propunere nu diferd drastic de viziunea lui Wendy Doniger asupra
setului de unelte pe care un cercetdtor trebuie sd il utilizeze in analiza pe care o face
miturilor sau de sugestia lui Culianu de a aplica mai multe metodologii aceluiasi
fenomen, datd fiind complexitatea multidimensionald a acestuia.!® Desigur, aceasta nu
este o recomandare noud; multi dintre cercetitorii amintiti mai sus au folosit o aseme-
nea abordare. Cu toate acestea, chiar cercetatori importanti ca Eliade sau Scholem, care
au adoptat mai degrabd jocuri complexe, decat sd subscrie unei singure abordari, au
refuzat explicit s& adopte unele metode descrise mai sus. Niciunul, de exemplu, nu a fost
interesat de abordarea psihologica. Eliade a cercetat mari teorii despre religie ca si cate-
gorie universald, in timp ce Scholem nu a fost interesat de astfel de generalizari. Eliade
nu a pus accent pe analizele textuale, in timp ce Otto si Zaehner au fost interesati de
analize textuale detaliate si de filiatia istorica a influentelor; comparativisti, ei nu au evi-
tat niciodata intrebarile teologice, dar, in acelasi timp, au fost mai putin interesati de
tehnici si ritualuri. Datoritd faptului cd au subscris la un anumit tip de intelegere a isto-
riei si la o viziune mai degrabd monoliticd a fenomenului, a fost dificil pentru ei sa
accepte intelegeri diferite ale aceluiasi fenomen, intelegeri care relativizeaza istoria sau
fenomenologia.#

Deoarece sunt inclinat sa accept viziunea aproape postmodernd a ilustrului istoric
Marc Bloch, care afirma ci ,In istorie, adeviratul realism este de a sti ci realitatea umana
este multipld”?, nu pot lucra cu o viziune monoliticd a fenomenului religios. Daca
aceastd afirmatie aste adevdratd in cazul istoriei, ea este cu atit mai pertinent in ceea ce
priveste conglomeratul de aspecte personale si publice ale evenimentelor si experientelor
religioase. Dat fiind faptul ca multi cabalisti opereazd cu concepte de infinitate in ceea
ce priveste natura Bibliei si a divinitatii, o multiplicitate de metode ar constitui o abor-
dare potrivitd In cercetarea viziunilor acestora.l6 Chiar si cea mai modestd abordare
midras, care a avut un impact profund asupra gindirii evreiesti subsecvente, a permis
misticilor evrei sd adune laolaltd viziuni diferite si chiar conflictuale privind aceeasi tem4,
in aceeasi operd. Acest fapt cere teorii ale organizarii cunoasterii care pot justifica impor-
tanta acestui fenomen.

Desi sunt mai putin entuziasmat de abordarea teologica, religia se ocupa cu divin-
ul si diferitele moduri de a1 concepe pe Dumnezeu ar trebui luate in considerare atunci
cand se oferd o imagine mai generald. Mai mult, teologia este nu numai o problemd de
credintd, dar si, in unele cazuri, de concepere a naturii experientei religioase. In unele
forme ale religiei, cu precddere in crestinism, revelatia unui anumit tip de divinitate tine
de gratie, ceea ce inseamnd ca aspectele tehnice sunt mai putin importante. In alte cazuri,
tehnicile sunt folosite pentru a induce o astfel de experientd, care poate fi interpretata ca
fiind modelata atat de tehnici cat si de conceptele despre domeniul divinului. Propun,
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pentru ultimul exemplu, sd vorbesc despre anumite forme de consonanta sau coerenta
intre detaliile tehnicii si tipul corespunzitor de teologie.l” Sau, pentru a descrie o altd
combinatie posibild de abordari, cea ritualo-tehnica ar putea fi aplicatd intre granitele doar
ale unei anumite religii, Ins3 cea comparativad poate oferi date importante despre diferitele
structuri ale variatelor religii.18

Pentru a Incheia aceastd sectiune, as vrea s spun cad dezvoltarea diferitelor abor-
déri nu este, cu sigurantd, o chestiune de evolutie. Aborddrile recente nu oferd, dupa par-
erea mea, un mod mai bun de intelegere, din moment ce fiecare metoda acordd atentie
unui anumit aspect, ignorat de o alta. Totusi, se poate vorbi despre o dezvoltare pozitiv,
deoarece diferite abordari se desfdsoara colectiv sau In combinatie una cu cealalti, oferind
explicatii mai complexe ale fenomenului, care initial erau descrise in maniere mult mai
simpliste.

Ceea ce sustin este faptul cd cel mai bine este sd nu se respingd nici una dintre
aceste aborddri, desi trebuie sa fim constienti de limitele fiecireia. Cercetatorii care asuma
doar una din aceste metode, de fapt - si intr-un mod destul de superficial - au tendinta
de a le respinge pe celelalte. In majoritatea cazurilor, critica repetatd a uneia sau mai mul-
tor aborddri provine din lipsa dorintei sau a capacititii de a se schimba invitdnd ceva
nou. De o importantd cruciald este investigarea contributiilor potentiale ale fiecarei abor-
dari si utilizarea aplicérii atente a acestor contributii, mai degrabd decat limitarea in a
subscrie la o singurd metod4 in tot.

3. O abordare suplimentard: perspectivismul

Suplimentez propunerea de mai sus in favaoarea eclectismului metodologic cu un
alt concept: perspectivismul. Prin acest concept desemnez posibilitatea interogdrii unei
anumite literaturi religioase din perspectiva contactului cu o altd literaturd religioasa.
Aceasta nu este o comparatie Intre figuri si sisteme religioase, cum este cazul monografiei
lui Otto despre ideile individuale ale lui Eckhart si Shankara, nici un caz de filiatie istorica
intre doud grupuri de scrieri sau gandiri. Mai degraba, este o incercare de a intelege mai
bine logica sistemelor, comparandu-le pe cele substantial diferite si invdtdnd despre una,
de la cealaltd. Subiacent acestei asumptii este principiul conform cdruia exista lecturi sti-
intifice multiple aupra aceleiasi religii care pot fi fructuoase - desi nu totdeauna in aceeasi
masurd. De exemplu, cunoasterea religiilor rurale poate ridica intrebari care pot fi apli-
cate religiilor urbane sau vice versa, iar religii in care scrierea este dominantd pot fi abor-
date din perspectiva unei religii dominate de oralitate. Aceastd metoda poate fi, de aseme-
nea, aplicatd diferitelor faze de dezvoltare ale aceleiasi religii: o fazad poate fi mai urbana,
o alta mai rurald; una poate fi dominata de scriere, alta de oralitate. Or, dintr-o perspec-
tivd globald, o anumita religie nu este doar ceea ce adeptii ei acceptd, cred si practica, ci
si modul in care este perceputd de cdtre strdini. Pentru a adopta teoria receptarii, o anu-
mitd religie este inteleasd diferit - si, din cand in cand, chiar gresit inteleasa - din diferite
perspective. Istoria neintelegerilor este la fel de importantd ca si teoriile intelegerii.
Numeroase cazuri de anti-semitism religios demonstreaza c&, fard a lua in considerare
neintelegerile, este dificil s se inteleagd complet nu doar istoria evreilor, dar si istoria
iudaismului, ambele raspunzand acuzatiilor si adaptandu-se conditiilor create de variate
(ne)intelegeri perspectivale. Pentru a da un alt exemplu, dezbaterile despre spinozism con-
tureazd nu numai istoria filosofiei europene pre-moderne si moderne, ci si structura anu-
mitor forme de iudaism, mai ales in Europa Centrald, care au reactionat la provocarile
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spinoziste. Spinozismul contine principiile schitate in scrierile specifice ale lui Barukh -
sau Benedict - Spinoza, dar si utilizdrile, neintelegerile si criticile provocate de acestea.
Daca pentru marxisti si ganditorii laici Spinoza a fost precursorul secularismului, pentru
altii, dupd cum vom vedea, el a influentat modul in care Cabala a fost perceputd, atun-
ci cand a fost descrisd ca spinozism extins. Acestea sunt, mai degraba, viziuni conflict-
uale asupra lui Spinoza, dar amandoud sunt emise de cititori informati ai lucrarilor sale
si amandoud sunt parti ale fenomenului spinozist ca intreg.

Pe scurt, dintr-un punct de vedere stiintific, complexitatea unei anumite religii sau
a uneia din fazele sau scolile sale este generatd nu numai de continutul specific al scrier-
ilor sale sau de credintele si practicile aderentilor ei. Mai degraba, specificitatea unei religii
este si rezultatul modului particular in care a fost inteleasd de strdini, oricat de problem-
atice si deformate ar fi aceste perceptii. Fard indoiald, perceptiile exterioare nu trebuie sa
fie acceptate sau adoptate de membri; de cele mai multe ori, acestia le resping, din
motive intemeiate. Ca sd fiu bine inteles, nu presupun cd intelegerea interioard a unei
religii ar trebui s ia automat in considerare perspectivele exterioare. Totusi, atunci cand
se urmareste o intelegere stiintifica, situatia este diferitd. Un cercetdtor serios trebuie sa
fie capabil sa abordeze un subiect din diferite unghiuri, inclusiv cele negative, pentru a
intelege complexitatea fenomenului, ceea ce include si criticile si deformarile. Religia este
o parte a istoriei in care actioneazi o multitudine de factori. In principiu, fiecare critica
si deformare poate sé facd vizibile, intr-o anumita literaturd religioasd, umbrele prezente,
ori structurile ignorate sau reprimate de membrii; acestea trebuie examinate pentru a
intelege un fenomen religios dat, asa cum functiona el in diferite perioade istorice.

In fine, perspectivismul poate fi conceput ca parte a nevoii de distantare de
fenomenul investigat, distantare care este obtinutd, inter alia, prin cunoasterea profunda
a altor sisteme religioase si prin posibilitatea de a le aborda din perspectiva unei alte cul-
turi. Totusi, aceastd distantare nu trebuie si Insemne o aderare totald la structurile
“strdine”, cum este cazul aplicdrii unor forme variate de psihologie sau feminism la
Cabala. Ea mai degrabd presupune utilizarea unei abordari flexibile care poate sd modi-
fice atit analiza Cabalei, cat si “metoda” rezultatd atit din Intilnirea cu un material difer-
it cit si din procedeul analitic aplicat acestuia. Dupd cum vom vedea In continuare, inves-
tigarea temelor referitoare la literatura misticd iudaicd prin intermediul problemelor si
structurilor manifestate de un tip rural de religiozitate, asa cum este analizat de Eliade,
nu incearcd sd demonstreze cd misticismul iudaic ar fi la rindul sdu rural sau arhaic.
Dimpotriva, 1si propune sé arate diferentele dintre categoriile religioase prezente in mist-
icismul iudaic si religia arhaica in intelegerea pe care i-o da Eliade, precum si sd sugereze
nevoia de a o revizui pe cea din urma. Examinarea unui subiect dintr-o anumitd perspec-
tivd relativizeazd modul in care obiectul este inteles si chiar perspectiva insdsi. Metodele
- inclusiv perspectivismul - nu sunt in mai mare masurd absolute decat obiectele sau
subiectele lor.
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Deoarece urmatorul capitol se va ocupa in principal de teme regasite intr-o liter-
aturd vastid desemnatd de termenul-umbreld “Cabala”; voi incerca sd descriu aici o abor-
dare a Cabalei adoptata de multi cercetatori moderni: cea teologicad. Desi Scholem si ade-
ptii sédi sustin ca abordarea lor este de fapt istoricd, ceea ce este adevdrat, totusi, o alta
abordare, mai profunda sta la baza investigatiilor lor privind sursele cabalistice. Ne vom
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ocupa de natura cercetdrii moderne care, desi nu prezintd continutul Cabalei in calitate
de adevaruri teologice, este tentatd sd accentueze aspectele teologice ale acestei traditii.

Mai intdi ma voi indrepta catre o abordare mai complexd a Cabalei care combina
metode teologice si semiologice. Foarte rdspandita descriere a Cabalei de la inceputul sec-
olului al XVI-lea a lui Johann Reuchlin spune: “Cabala este simpla (ca s& folosim vocab-
ularul pitagorean) teologie simbolicd, in care cuvintele si literele sunt lucruri codate si
aceste lucruri sunt, ele insele, coduri pentru alte lucruri. Aceasta ne atrage atentia asupra
faptului ca aproape intreg sistemul lui Pitagora derivd de la cabalisti si cd in mod
asemdndtor el a adus in Grecia folosirea simbolurilor ca mijloace de comunicare.”?
Scriind din perspectiva unui teolog care crede c& a descoperit o veche teologie regésita
printre evrei, care a fost apoi adoptatd de Pitagora si ulterior pierdutd, Reuchlin
accentueazd atit teologia cat si simbolismul - o abordare folositd anterior de pitagoreeni
in diferite faze ale acestei traditii -, ceea ce este de inteles si consonant cu abordarea flo-
rentind a cunoasterii religioase de la sfarsitul secolului al XV-lea, cunoscuta ca prisca the-
ologia. In De verbo mirifico, Reuchlin recurge la sintagma divinitatis symbola, “sim-
bolurile divinititii”.20 In altd parte, el vorbeste despre “filosofia simbolici a lui Pitagora
si intelepciunea Cabalei.”?! Simbolismul este evident si in alt pasaj important: “Cabala
tine de revelatia divind transmisa [spre] contemplarea lui Dumnezeu si a formelor sepa-
rate, contempldrile aducind salvarea. [Cabala] este o receptare simbolica”.22

Oricat de eclectice si artificiale pot fi uneori discutiile lor, putem spune cad o cred-
intd de facto in acestea gasim la cabalistii crestini. Este important sd accentudm centrali-
tatea contempldrii in descrierea lui Reuchlin si recurenta acestui ideal in modul in care
cercetdtorii evrei, in special Scholem si Isaiah Tishby, au abordat Cabala. Dupad cum am
incercat s ardt si altundeva, interpretarea simbolicd a Cabalei a rdmas parte integrantd a
aborddrilor stiintifice moderne ale acestei traditii sub impactul cartii lui Reuchlin.23

Pozitia lui Reuchlin a avut impact asupra abordarii lui Scholem inainte de a deveni
o perceptie stiintificd unificatd a unei traditii variate. Intro scrisoare citre Zalman
Schocken, scrisd in 1937, Scholem scria: “Am ajuns la intentia de a scrie nu istoria
Cabalei, ci metafizica ei.”?4 Cum isi imagina el calea citre o “metafizici a Cabalei¢” In
acceasi scrisoare scria ca dorea si decodeze Cabala pentru ca sa “patrunda prin campul
simbolic si prin zidul istoriei. Pentru cd muntele, corpul de fapte nu are nevoie de cheie;
doar zidul cetos al istoriei din jurul lui trebuie sd fie penetrat. A patrunde prin el este
sarcina pe care mi-am propus-0.”25 Conceptul de cheie si ineficienta ei indica posibilitatea
intelegerii substantiale, precise a Cabalei-26

Aceste planuri erau mai mult decat simple aspiratii academice; este greu s3 nu se
observe aspectele experientiale ale programului imaginat pentru propria sa cercetare aca-
demici de Scholem in faza sa de maturitate. Cabala este, conform discutiilor de mai sus,
mai mult decit o literaturd importantd pentru intelegerea religiei, culturii si istoriei
evreiesti; este o cale spirituald spre atingerea realitatii de catre cercetdtor. Contine realitati
(“muntele”) si are metafizicd. Reies doud componente principale care amintesc de poz-
itia lui Reuchlin din fragmentul din scrisoarea amintitd mai sus: simbolicd si ontologica.
Este important s3d observam recursul lui Scholem la dublul singular, “o metafizicd a
Cabalei”: nu este un tip diversificat de literaturd, ci una care constd intr-un anumit tip de
simbolism care, dacd este decodat corect, deschide porti citre o viziune a unei realitati
non-simbolice.

Acest plan personal de cercetare, implicdnd o preocupare atit de intimd in 1937
(exprimatd Intr-o scrisoare privatd publicatd patruzeci de ani mai tirziu) a devenit, in
1941, o conceptie academicd despre Cabala: “In Cabala, [afirmi Scholem)], se vorbeste
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despre o realitate care nu poate fi revelatd sau exprimata decat prin referintd simbolica.
O realitate autentica ascunsa, care nu poate fi exprimatd in ea insasi si conform propri-
ilor sale legi, giseste expresie in simbolurile sale.”?” Dupi o altd declaratie revelatoare,
“chiar si numele lui Dumnezeu sunt numai reprezentari simbolice ale unei realititi ultime
care este neformats, amorfd.”28 In aceste doud afirmatii, gdsim o abordare a religiei care
este mai mult in consonanta cu conceptia lui Otto privind numinosul si cu alte abordari,
cum ar fi cea a lui Ludwig Wittgenstein, care vede in religie “inexprimabilul”.29 Intr-un
alt loc, Scholem descrie cabalistii ca simbolisti care exprimd inefabilul.30 Desi fara
indoiala, existd elemente in textele cabalistice care reprezintd teologia negativa, cum ar fi
unele discutii - dar nu toate - privind natura lui ‘Ein Sof, supozitia mea este c&, in ansam-
blu, cabalistii au fost mai putin inclinati spre teologia negativa decit sustine scoala lui
Scholem. In unele cazuri, limbajul teologic negativ era considerat o strategie exoterici
ascunzand o inclinatie antropomorficd esotericd, care poate fi conceputd ca un fel de
teologie pozitiva.3!

Pentru a ne intoarce la pasajul lui Scholem, asumptia unei realititi ascunse si
importanta simbolului sunt strans legate. Din nou, singularul este destul de evident: in
“Cabala” si in “o realitate”. Similard este si pozitia ulterioard a lui Scholem, care cele-
breaza simbolismul nu numai ca pe o tema foarte importantd in Cabala, dar in acelasi
timp ca mod de adaptare a Cabalei, ca “centru viu”, la circumstante istorice variate.52
Aici este implicatd o atitudine constantd: Cabala, din nou la singular, este modificatd in
functie de circumstantele schimbdtoare, dar centrul rdméne constant.33 Aceastd viziune
monocromatica asupra Cabalei ca fenomen spiritual si asupra realitatii ultime ca o enti-
tate ontologicd reprezentata prin simboluri reverbereazd in scrierile discipolilor lui
Scholem.34 Pentru punctul de vedere pe pare il sustinem este adecvat urmatorul pasaj,
care elaboreazd o viziune simbolicd a misticismului ca Intreg:

“Ce anume este aceastd dimensiune “secretd” sau “ascunsd” a limbajului, despre a
carei existentd toti misticii din toate timpurile au cazut de acord in unanimitate, din India
si de la misticii islamului, pana la cabalisti si Jacob Boehme¢ Raspunsul este, fard urma
de ezitare, urmatorul: natura simbolica a limbajului este cea care defineste aceastda dimen-
siune. Teoriile lingvistice ale misticilor deseori diferd atunci cand este vorba de a deter-
mina aceastd naturd simbolicd. Insd, toti misticii care cautd secretul limbajului ajung si
impartdseascd o bazd comund, si anume faptul ca limbajul este folosit pentru a comuni-
ca ceva ce merge mult dincolo de sfera care tine seama de expresie si formare: faptul ca
un ceva inexprimabil, care se manifestd numai in simboluri, rdsuna in fiecare forma de
exprimare.” 35

Pe scurt, cabalistii erau - ca “toti misticii”, dupd cum afirmd Scholem - simbolisti.
In altd parte, el declard ci acestia erau “principalii simbolisti ai iudaismului rabinic.
Pentru Cabala, iudaismul, in toate aspectele sale, era un sistem de simboluri mistice care
reflectd misterul lui Dumnezeu si universul, iar scopul cabalistilor era acela de a descoperi
si ndscoci chei citre intelegerea acestui simbolism”. 36

Din nou, termenul “Cabala” apare la singular, iar “cabalistii” sunt descrisi intr-o
manierd nedeterminatd. Scholem se exprima in aceste citate ca un istoric al unui tip spe-
cific de literaturd care reflectd “mistere” latente in nucleul realitatii, si, In principiu,
aceastd descriere nu trebuie confundatd cu o convingere personala. Totusi, se pare cad in
unele din confesiunile sale, Scholem reitereaza supozitia unui mister prezent ca parte
constitutivi a propriei sale viziuni asupra lumii. 3 Insi nu intentionez si discut teologia
personald a lui Scholem, subiect care a fost tratat in altd parte. 38
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Baza unei astfel de intelegeri a afinitatii dintre simboluri si ceea ce ele simbolizeaza
este, in final, nu doar opera ganditorilor germani postkantieni, ci, in primul rdnd, teolo-
gia negativa a neoplatonismului, care, aldturi de gnosticism, era conceputa drept compo-
nentd formativa a unui amestec specific de teosofie care a fost imbratisatd de majoritatea
cabalistilor3? De fapt, Scholem si Tishby priveau intilnirea dintre teologia negativd neo-
platonica si pleromul gnostic, care a contribuit la aspectele pozitive ale teologiei cabal-
iste, ca fiind nasterea celui mai dominant aspect al Cabalei - teosofia ei. Astfel, nu doar
speculatiile teologice, dar si maniera de rugaciune cabalistd specificd au fost concepute ca
intilnirea acestor doud teologii non-iudaice. Ocupandu-se de textele cabaliste timpurii,
Scholem noteazd cd: “modul gnostic de a vedea lucrurile in acelasi fel a patruns in mist-
icismul rugdciunii lor [primii cabalisti istorici, Rabbi Jacob ha-Nazir si Rabbi Abraham
ben David] fard a fi capabili si il depidseascd in Intregime.”40 Acesta este un exemplu
interesant de subordonare a componentei performative - in acest caz, rugiciunea - fatd
de teologic, si anume pretinsa viziune gnostici a sefirot. Intr-adevir, asa cum afirma
Tishby, Scholem demonstreazd convingdtor ca:

,In ceea ce priveste doctrina sefirot, se poate demonstra, fird indoiald, ci exista
aici anumite reflectii ale unei tendinte gnostice clare, si cd aceasta, de fapt, a aparut si s-
a dezvoltat dintr-un contact istorico-literar cu ramadsite gnostice, care au fost pastrate de-
a lungul mai multor generatii in anumite cercuri evreiesti, pana si-au gasit drumul catre
cabalistii timpurii, care au fost profund afectati de ele, atat spiritual cit si intelectual.#!

In altd parte, Scholem discutd centrul de gravitatie al Cabalei si afirmd despre
cabalisti ca:

,1deile lor pornesc de la concepte si valori specifice iudaismului, adicd, mai presus
de toate, de la credinta in unitatea lui Dumnezeu si de la intelesul revelatiei Sale, asa cum
apare In Tora, legea sfantd. Misticismul iudaic, In formele sale variate reprezintd o incer-
care de a interpreta valorile religioase ale iudaismului in termenii valorilor mistice. Se con-
centreazd pe ideea Dumnezeului viu care se manifestd in actele de Creatie, Revelatie si
Izbgvire. Dusd la extrem, meditatia misticd asupra acestei idei da nastere conceptiei de
sferd, un intreg domeniu al divinitatii, care std la baza lumii simturilor noastre si care este
prezentd si activd in tot ceea ce existd.*?

Intr-adevir, fenomenologia Cabalei in aceste cirti reflectd aceastd afirmatie gener-
ald. Al doilea capitol din cartea lui Scholem, Major Trends, despre Zohar este intitulat
“Doctrina teosoficd a Zoharului” si incepe cu afirmatia: “Zoharul este preocupat mai ales
de obiectul meditatiei, adicd, misterele lui mundus intelligibilis” si cu “Zoharul reprezin-
ta tosofia iudaicd.” 43

In ultimul citat al lui Scholem si in alte discutii care trateazi contemplarea, prob-
lema meditatiei graviteazd in jurul a ceea ce este descris ca o idee. Pornind de la ideea
de unitate divind si credinta in aceasta, s-a ndscut ideea de atribute divine. Conform unui
alt text al lui Scholem, contemplarea atributelor divine, pe care el o numeste “contem-
plare teosofica”, a dat nastere miturilor cabalistice.#4 Scholem vede in contemplare prin-
cipalul tip de atitudine umana fatd de divin, care nu este teurgicd, ancoratd in forme per-
formative Halakhice. In plus, aceastd abordare mai cu seami eidetici a Cabalei ca inter-
pretare a unei chestiuni teologice este insuficienta pentru o experientd misticd esentiala
si prevalenta ei in multe studii recente demonstreazd tendinta de a concepe aceasta
traditie misticd mai degrabd in termeni teologici decit experientiali..*>

In fine, ultimul citat se bazeazi pe un vector descendent; domeniu divin se reflec-
td asupra lumilor de jos si, conform altor texte, aceastd reflectare este decodatd prin
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misurarea valentelor simbolice ale realititii. Intr-adevir, Scholem vorbeste despre inter-
pretarea misticd a valorilor iudaice, care este, dupa parerea mea, o manierd mai buna de
a intelege Cabala decit cea teosoficd, dar aceastd conceptie asupra naturii literaturii
Cabalei nu este acceptatd pe scard largd. Abordarea interpretativa care a generat teosofia
cabalisticd este exprimatd In aceeasi carte: “interpretarea misticd a atributelor si unitatii
lui Dumnezeu, In asa-numita doctrind a Sefirot, a constituit o problemd comund pentru
toti cabalistii, insd solutiile date de diverse scoli diferd unele de altele.” 46

In aceste ultime doud pagini este evident rolul jucat de constructia mentals, de
interpretare si de meditatie, in vreme ce descrierile explicite ale practicilor si tehnicilor
sunt absente din analiza misticismului iudaic intreprinsd de Scholem. Meditatia mention-
atd de Scholem si sfera creatd de cabalisti sunt legate de chestiunea simbolurilor, si aces-
ta este motivul pentru care propun denumirea abordarii lui Scholem si a scolii lui ca pan-
simbolica?, desi consider ci aceastd accentuare este exagerati.*® Existd si definitii ale
Cabalei date de cabalisti care nu ating deloc conceptul de simbolism.4? Totusi, chiar cand
simbolurile - si aceasta este cu sigurantd o chestiune de definitie - sunt evidente, deseori
sunt Inrudite cu modurile de activitate care insotesc moduri de cunoastere.
Marginalizarea acestor moduri de activitate - tehnicd, rituald, lingvisticd- creazd un
dezechilibru intre legatura dintre teologic si simbolic, pe de-o parte, si aspectele active
sau performative ale Cabalei, pe de altd parte. Consider cd acest dezechilibru este rezul-
tatul impactului accentului crestin pus pe teologie si credintd - ca elemente centrale pen-
tru Intelegerea religiei - asupra modului de concepere a misticismul iudaic de catre
invatatii evrei.

In favoarea subordondrii de citre Scholem a numeroase probleme importante ale
vietii iudaice in raport cu dimensiunea teologicd a acestei religii, o mdrturie importantad
poate fi gdsitd intr-un pasaj din autobiografia unuia din apropiatii lui Scholem. Conform
cartii lui George Steiner, Errata, “nici un aspect serios al problemei iudaice, al istoriei si
vietii evreului nu poate fi rupt total de sursele teosofice-metafizice (adesea l-am auzit pe
Gershom Scholem accentudnd acest lucru). La o analiz3 finald, teologicul si metafizicul
sunt elementele care denuntd complicatia tragicd a faptelor.”0 Contextul in care apare
acest pasaj se caracterizeazd prin discriminarea si opresiunea evreilor in istorie. Totusi, nu
sunt sigur ca aceastd lecturd a istoriei, ce identificd sursa problemelor teologice care au
influentat atitudinile fatd de iudaism in contextul aparitiei crestinismului si islamului, este
singura tem3 implicatd in trimiterea lui Steirner la Scholem. In orice caz, se potriveste cu
ceea ce putem descrie drept teologizarea Cabalei in scrierile lui Scholem si ale discipo-
lilor lui.’!t
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* Traducerea in limba romana de lulia Grad. Textul a fost tradus dupa: Moshe Idel,
Ascensions on High in Jewish Misticism: Pillars, Lines, Ladders, Central European
University Press, Budapest, 2005. Textul face parte din seria Prelegerilor Ion P. Culianu
sustinute de Moshe Idel in cadrul Pasts Incorporated: CEU Studies in the Humanities.

1 Despre chestiuni legate de problematicile implicate de conceptul stiintific de
religie, vezi Daniel Dubuisson, L'Occident et la religion: Mythes, science et ideologie
(Brussels: Editions Complexes, 1998).

2 Vezi Steven Wasserstorm, Religion after Religion: Gershom Scholem, Mircea
Eliade and Henry Corbin at Eranos (Princeton: Princeton University Press, 2001).
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3 Pentru aceastd atitudine mai degraba negativa fata de islam, vezi Rudolph Otto,
The Idea of the Holly, trad. John W. Harvey (Harmondworth: Penguin Books, 1923), pg.
107. Vezi de asemenea Wasserstorm, Religion after Religion, pg. 90

4 Aceasta temd meritd un studiu separat.

5 Vezi Enchanted Chains: Techniques and Rituals in Jewish Mysticism (Los

Angeles, 2005), pp. 3-30, in special, Robert Zaehner, Hindu and Muslim Mysticism
(New York: Schocken Books, 1972), pp. 2-3 si 86-109. Pentru alte exemple, vezi Moshe
Idel introducerea la Enchanted Chains: Techniques and Rituals in Jewish Mysticism (Los
Angeles, 2005), pp. 3-30.

6 Vezi remarcile conclusive ale acestui studiu.

7 Vezi studii mai recente despre aceastd problemd, gasite in , de exemplu, William
G. Doty, Mythography: A Study of Myths and Rituals, ed. a 2-a, (Tuscaloosa: University
of Alabama Press, 2000); Robert Segal, The Myth and Ritual Theory: An Introduction
(Cambridge: Backwell: 1998); Bruce Lincon, Discourse and the Construction of Society:
Comparatives Studies of Myth, Ritual and Classification (New York: Oxford University
Press, 1992); si idem, Myth, Cosmos, and Society: Indo-European Themes of Creation
and Destruction (Cambridge: Harvard University Press, 1986)

8 Vezi, de exemplu, numeroasele studii ale lui Charles Tart, Arthur Deikman si
Stanislav Groff

9 Peter Moore, “Mystical Experience, Mystical Doctrine, Mystical Technique”, in
Mysticism and Philosophical Analysis, ed. Steven T. Katz (New York: Oxford University
Press, 1978), pp112-14

10 Vezi conferintele tinute la College de France in februarie 2001, care vor fi pub-
licate ca Idel, Enchanted Chains. Pentru o formulare anterioard asupra acestui subiect,
vezi idem, In Doors of Understanding: Conversations in Global Spirituality in Honor of
Ewert Cousins, ed. Steven Chase (Ouincy: Franciscan Press, 1997), pp. 305-33.

11 In legitura cu opera lui Corbin, vezi capitolul I, n. 109; de asemenea, vezi mai
ales discutiile lui Gilbert Durand despre simbolismul ascensional in Les structures anthro-
pologiques de I'imaginaire (Paris: Dunod, 1992), pp. 138-62.

12 Vezi Robert K. C. Forman, ed. , The Problem of Pure Consciousness: Mysticism
and Philosophy (New York: Oxford University Press, 1990); si seriile de carti editate de
Steven Katz la Oxford University Press. Vezi, de asemenea, de exemplu, Moore,
“Mpystical Experience”, pp. 112-14.

13 Vezi, de exemplu, Weny Doniger, Women, Androgynes, and Other Mythical
Beasts (Chicago: University of Chicago Press, 1980), pp. 5-7; si versiunea romaneascd a
lui loan Culianu, Eros si Magie in Renastere (Bucuresti, Nemira, 1999), pp. 371-72; Nicu
Gavrilutd, Jocurile mintii si lumile multidimensionale (lasi: Polirom, 2000), pp.79-84.

AcADEMIC FIELD

< 14 Vezi Mircea Eliade, “Methodological Remarks on the Study of Religious
7} Symbolism” in The History of Religions: Essays in Methodology, eds. Mircea Eliade si ]J.
@ M. Kitagawa (Chicago: University of Chicago Press), pp. 86-107.

~ 15 “Le vrai realisme en histoire, c’este de savoir que la realité humaine est multi-
i ple” (in limba franceza in original - n.tr.)

@ 16 Vezi Moshe Idel, Absorbing Perfections: Kabbalah and Interpretation (New
78 Heaven: Yale University Press, 2002), pp. 80-110.

5 17 Tbid.

— 18 Tbid.

= 19 Vazi Johann Reuchlin, On the Art of Kabbalah, De Arte Cabalistica, trad. M. si
# S. Goodman (Lincon: Nebraska University Press, 1993), p. 241. Vezi, de asemenea, S. K.
=4
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Heninger, Jr., Touches of Sweet Harmony: Pythagorean Cosmology and Renaissance
Poetics (San Marino, Cal.: Huntington Library, 1974), p. 245.

20 Pistorius, De Verbo Mirifico, ed. Johann Reuchlin (Basel, 1587), p. 947.

21 Reuchlin, On the Art of Kabbalah, p.357.

22 Tbid., p.63. Versiunea latina se gdseste la pagina 62: “Est enim Cabala divinae
revelationis, ad salutiferam Dei et formarum separatarum contemplationem traditae,
symbolica receptio.”

23 Vezi Moshe Idel, “Zur Funktion von Symbolen bei G. G. Scholem” in Gershom
Scholem, Literatur und Retorik, ed. S. Moses si Weigel (Cologne, Weimar, Vienna:
Boehlau Verlag, 2000), pp. 51-59. Pentru alte influente ale intelegerii Renasterii crestine a
naturii Cabalei asupra cercetdrii moderne, vezi idem, Kabbalah: New Perspectives (New
Heaven: Yale University Press, 1988), pp.5-6.

24 David Biale, Gershom Scholem, Kabbalah and Counter-History (Cambridge:
Harvard University Press, 1979), p. 75.

25 Tbid., p.31.

26 Despre tema cheii in scrierile lui Scholem, vezi Moshe Idel, “Hieroglyphs, Keys,
Enigmas: On G. G. Scholem’s Vision of Kabbalah: Between Franz Molitor and Franz
Katka”, in Arche Noah, Die Idee der “Kultur” im deutsch- juedischen Diskurs, ed.
Benhard Greiner si Christoph Schmidt (Freiburg: Rombach, 2002), pp. 227-48.

27 Gershom Scholem, On the Possibility of Jewish Mysticism in Our Time and
Other Essays, trad. Jonathan Chipman (Philadelphia: Jewish Publication Society, 1997),
p. 140. Vezi si idem, On the Kabbalah and Its Symbolism, trad. R. Manheim (New York:
Schocken Books, 1969), pp. 22 si 36.

28 Scholem, On the Kabbalah, p. 8.

29 Vezi Otto, Idea of the Holy, si Thomas McPherson, “Religion as the
Inexpressible”, in New Essays in Philosophical Theology, ed. Antony Flew si Alastair
MaclIntyre (London: SCM Press, 1966), pp. 131-42.

30 Vezi Gershom Scholem, On Jews and Judaism in Crisis, ed. Werner J.
Dannhauser (New York: Schocken Books, 1976), p. 48.

31 Vezi Moshe Idel, “Une figure d’homme au-dessous des sefirot (A propos de la
doctrine des ‘eclats’ de R. David ben Yehouda he-Hasid et ses developpements),” trad.
Charles Mopsik, Pardes 8 (1988): pp.131-50.

32 Vezi Scholem, On Jews and Judaism in Crisis, p. 46.

33 Pe aceastd tem3, vezi si Amos Funkenstein, “Gershom Scholem: Charisma,
Kairos and the Messianic Dialectic,” History & Memory 4: pp. 123-39.

34 Vezi, de exemplu, Joseph Dan, introducerea la The Early Kabbalah, trad. Ronald
C. Kiener (New York: Paulist Press, 1986), pp. 9-13; si idem, On Sanctity (in ebraica)
(Jerusalem: The Magnes Press, 1997), pp. 45-57, 69-70, 383-84 etc.

35 Gershom Scholem, “The Name of God and the Linguistic Theory of Kabbalah,”
Diogenes 79 (1972): p. 60; vezi si pp. 62,165 si 193; idem, On the Kabbalah, p. 36; idem,
On Jews and Judaism, p; 48; Isaiah Tishby, Paths of Faith and Heresy (in ebraicd) (Ramat
Gan: Massada, 1964), pp. 11-12; si Dan, Early Kabbalah, p. 13. Pentru discutii mai detal-
iate privind conceptia lui Scholem despre simbolul cabalistic, vezi Susan Handelman,
Fragments of Redemption (Bloogminton: Indiana University Press, 1991), pp. 82-84 si 93-
114; 1del, Kabbalah: New Perspectives, pp. 200-34; idem, “The Function of Symbols,” in
Reuchlin, On The Art of Kabbalah, pp. xvxvi; si, mai recent, Andreas Kilcher, Die
Sprachtheorie der Kabbalah als Aestetisches Paradigma (Stuttgart, Weimar: Metzler,
1998), pp. 96-98.
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36 Scholem, On the Kabbalah, pp. 5-6.

37 Vezi Scholem, On Jews and Judaism , pp. 47-48.

38 Vezi Gershon Weiler, “On the Theology of Gershom Scholem” (in ebraici),
Qeshet 71 (1976): pp. 121-28; si Biale, Gershom Scholem, pp. 142-46.

39 Vezi, de exemplu, Gershom Scholem, Kabbalah (Jerusalem: Keter Publishing
House, 1974), pp. 45 si 98; si idem, Origins of the Kabbalah, ed. R. Z. ]. Werblowaky,
trad. A. Arkush (Philadelphia: Jewish Publishing Society and Princeton University Press,
1987), p. 98.

40 Scholem, Origins, p. 247. Vezi si idem, Kabbalah, p. 98. Compard, totusi cu
Scholem, Origins, p. 148; si Moshe Idel, “Kabbalistic Prayer in Provence” (in ebraica),
Tarbiz 62 (1993): pp. 265-86.

41 Isaiah Tishby, The Wisdom of the Zohar: An Anthology of Texts, trad. D.
Goldstein (London: Littman Library, 1991), vol. 1, p. 236 (inclusiv accentudrile). Nota
bene: Tishby considerd ca Cabala ca atare a fost influentatd de subiecte gnostice. Vezi
mai multe despre aceasta problemd in capitolul 3.

42 Gershom Scholem, Major Trends in Jewish Mysticism (New York: Schocken
Books, 1967), pp. 10-11 (inclusiv accentudrile).

43 Tbid., p. 205. Nu este de mirare ca acesta este modul in care alti cercetdtori inte-
leg Zoharul. Vezi, de exemplu, Antoine Faivre, Theosophy, Imagination, Tradition:
Studies in Western Esotericism (Albany: State University of New York Press, 2000), pp.
32-33, n. 11. Vezi si ibidem, p. 58.

44 Vezi Scholem, On the Kabbalah, p. 99. Vezi si modul in care Reuchlin utilizeaza
contemplarea ca centrald pentru intelegerea Cabalei ca diferita de rabinism si compar-o
cu introducerea mea la cartea lui Reuchlin On the Art of the Cabbalah, pp. xxi-xxiii.

45 Vezi David Biale, “Jewish Mpysticism in the Sixteen Century,” in An
Introduction to the Medieval Mystics of Europe, ed. Paul Szarmach (Albany: State
University of New York Press, 1984), p. 314.

46 Scholem, Major Trends, p. 13.

47 Vezi Idel, Absorbing Perfections, pp. 279-80. Pentru mai multe despre simbolism
si Cabala, vezi Boaz Huss, “R. Joseph Gikatilla’s Definiton of Symbolism and Its Vrsions in
Kabbalistic Literature,” in Rivakah Shatz-Uffenheimer Memorial Volume (in ebraicd), ed. R.
Elior and J. Dan (Jerusalem, 1996), vol. 1, pp. 157-76; si Abraham Elkayam, “Between
Referentialism and Performativism: Two Approaches in Understanding the Kabbalisic
Symbol” (in ebraicd), Daat 24 (1990): pp. 5-40.

48 Idel, Absorbing Perfection, pp. 272- 313; si idem, Kabbalah: New Perspectives,
pp. 200-10.

49 Vezi, de exemplu, Moshe Idel, “Defining Kabbalah: The Kabbalah of the Divine
Names”, in Mystics of the Book: Themes, Topics, Typology, ed. R. A. Herrera (New
York: Peter Lang, 1993), pp. 106-13.

50 George Steiner, Errata (London: Weidenfeld and Nicholson, 1997), p. 57.

51 Pentru mai multe despre acestd temd, vezi Moshe Idel, “On the Theologization
of Kabbalah in Modern Scholarship”, in ed. Yossef Schwartz si Volkhard Krech, Religious
Apologetics - Philosophical Argumentation (Tuebingen: ]. C. B. Mohr, 2004), pp. 123-74.
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